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Resumo 
O presente artigo interpreta os desafios que se põem diante da Igreja católica na atu-
alidade e reflete sobre a relação entre o(s) catolicismo(s) e a modernidade, partindo 
do ponto de vista da secularização. Estes eventos, em geral, dizem respeito à vida 
litúrgica e hierárquica e tiveram no Vaticano II a afirmação da “forma romana”, apesar 
de tentar atenuar a separação entre clero e laicato. Analisa, também, sinteticamente, as 
principais fraturas no interior da Igreja, especialmente no que diz respeito a suas notas 
essenciais: una, santa e, sobretudo, romana. Estas parecem questionadas diante da crise 
de legitimidade que a sé romana tem sofrido por ocasião da pluralidade dos diferentes 
catolicismos. O papa Francisco enfrenta, assim, alguns desafios como o da justiça social, 
da bioética, da superação da dicotomia entre clero e leigos e do enfrentamento de temas 
como o celibato sacerdotal e a ordenação de mulheres.
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Crisis of “Una”, Holy, Catholic Roman Church
Abstract
The current article is about the challenges that lie before the catholic church nowa-
days and the relation between the Catholicism (s) and the modernity considering the 
secularization. These events are usually regarding the liturgy and hierarchy which were 
consolidated by “Vatican II” stating the “roman way” in spite of  attempting to  soo-
the the separation between the clergy and the laity. The main cracks inside the church 
structure are analyzed specially concerning: “una”, holy and Roman that seem to be 
questionable due to the recognition crisis it has been going through because of  the 
number of  different catholicisms. Therefore, Pope Francisco copes with some challenges 
such as social injustice, bioethics, the overcoming of  the dichotomy between the clergy 
and the laity and topics like celibacy and women ordination.
Keywords: catholic church; Pope Francisco I; Crisis; modernity.
* Universidade de Padova, Itália. Doutor em sociologia pela Universidade de Padova, Itália.
 Atua na mesma universidade. E-mail: vincenzo.pace@unipd.it .
142 Vincenzo Pace
Estudos de Religião, v. 27, n. 2 • 141-158 • jul.-dez. 2013 • ISSN Impresso: 0103-801X – Eletrônico: 2176-1078
DOI: http://dx.doi.org/10.15603/2176-1078/er.v27n2p141-158
Habemus Papam. Jorge Mario Bergoglio frente a la crisis 
sistémica de la Iglesia “una”, santa y Católica romana
Resumen
El presente artículo interpreta los desafíos de la Iglesia Católica en la actualidad y refle-
xiona sobre la relación entre los catolicismos y la modernidad, partiendo del punto de 
vista de la secularización. Estos eventos, en general, se refieren a la vida litúrgica y jerár-
quica y tuvieron en el Concilio Vaticano II la afirmación de la “forma romana”, a pesar 
de intentar atenuar la separación entre clero y laicado. Analiza, también, sintéticamente, 
las principias fracturas al interior de la Iglesia, especialmente lo que se refiere a sus notas 
esenciales: “una”, santa y sobre todo, romana. Estas parecen cuestionadas delante de 
la crisis de legitimidad que la sede romana ha sufrido por ocasión de la pluralidad de 
los diferentes catolicismos. El Papa Francisco enfrenta, así, algunos desafíos como el 
de la justicia social, de la bioética, de la superación de la dicotomía entre clero y laicos 
y el enfrentamiento de temas como el celibato sacerdotal y la ordenación de mujeres.
Palabras-clave: Iglesia católica; Papa Francisco I; Crisis; modernidad.
Introdução
A eleição de Jorge Bergoglio para chefe da Igreja católica, ocorrida 
em março de 2013, parece assinalar uma reviravolta na longa e atormentada 
história da relação entre catolicismo e modernidade. Um acontecimento que 
se desenvolve no curto respiro da história, entre o fim do século XVIII e a 
segunda metade do século XIX.
O confronto à distância, crítico, com a modernidade, convencionalmen-
te como ponto de partida, pode ser individuado com o surgimento de um 
movimento de intelectuais orgânicos na própria Igreja: primeiramente com 
o emergir do Reformkatholizismus na Alemanha (graças ao empenho, entre 
outros, de Herman Schell, Albert Ehrard e Josef  Müller) e, sucessivamente, 
com o modernismo que se difundiu pela França e Itália (de Loisy a Murri e 
Bonaiuti, para recordar os nomes mais conhecidos). Os motivos ideais que, 
em medida diversa, têm conjuntamente os dois movimentos serão em grande 
parte retomados no segundo pós-guerra, dentro de diversas igrejas nacionais 
e, às vezes, como no caso holandês, relançados e aprofundados por bispos 
de primeira grandeza, como foi Edward Schillebeeckx, iniciador da Nova 
Teologia e autor, junto com outros, do Novo Catecismo Holandês 1.
Os pontos críticos – de reforma – eram substancialmente dois: de um 
lado, mudar a forma litúrgica romana, de outro, colocar em discussão a estrutura 
hierárquica piramidal da Igreja, favorecendo o nascimento de um modelo fede-
rativo, de comunidades locais e nacionais dotados de relativa autonomia. Deste 
modo se pensava em poder tornar a Igreja de Roma uma estrutura mais leve 
1  Cf. VVAA. Nuovo Catechismo Olandese. Leumann, Elle Di Ci, 1966.
Habemus Papam. Jorge Mario Bergoglio frente à crise sistêmica da Igreja una, santa... 143
Estudos de Religião, v. 27, n. 2 • 141-158 • jul.-dez. 2013 • ISSN Impresso: 0103-801X – Eletrônico: 2176-1078
DOI: http://dx.doi.org/10.15603/2176-1078/er.v27n2p141-158
para dar mais voz às igrejas locais, abrir-se ao diálogo ecumênico, cristianizar 
valores seculares que tinham permanecido, até então, às margens ou fora do 
discurso oficial católico (como, por exemplo, os temas da liberdade religiosa 
na igreja e os direitos humanos como patrimônio, também, da catolicidade).
O Concílio Vaticano II representou, todavia, como foi amplamente do-
cumentado2, a tentativa de conservar a forma romana da igreja, acolhendo, ao 
mesmo tempo, alguns impulsos reformistas nascidos dentro dela e precisamente: 
uma reformulação do rito romano (mais participado, mas de qualquer maneira, 
sempre centrado sobre o papel sacral do ministro, do padre oficiante); o redese-
nho do modelo eclesiológico desenvolvido pelo Concílio de Trento, redesenho 
que, mesmo confirmando o princípio supremo da obediência à autoridade do 
Papa, garantia da unidade e da catolicidade, parecia mais articulado sobre a 
colegialidade episcopal, de um lado, e sobre o princípio teológico do sacerdócio 
universal – caro a muitas tradições protestantes – de outro.
Se quiséssemos aplicar a teoria dos sistemas a este processo de moder-
nização que o Concílio Vaticano II havia iniciado, com um misto de coragem 
e temor, poderíamos afirmar que estamos diante de uma dupla contingência 
que a Igreja de Roma se encontra a gerir: de uma parte, combinar o princí-
pio organizativo da autocracia com a moderna necessidade de democracia 
interna, de outra, atenuar a separação funcional entre detentores do saber e 
poder sagrados (o carisma de função dos sacerdotes) e o laicato, dando mais 
espaço a este último sujeito.
A herança dividida que o Concílio Vaticano II deixou não foi bem re-
solvida nem pela tentativa realizada sob o papado de Paulo VI de encontrar 
um ponto de equilíbrio entre o desejo de modernidade religiosa e a resis-
tência da parte dos aguçados custódios de uma tradição concebida como 
última trincheira, atrás da qual se podem combater os presumidos males da 
modernidade tout court, nem pelo exercício do carisma pessoal contraído sob 
o hábito institucional de papa, da parte de João Paulo II. Neste último caso, 
o poder de comunicação que emanava do carisma pessoal conseguiu colocar 
em segunda ordem os problemas não resolvidos da Igreja do pós-Concílio. 
Tudo isso foi lucidamente analisado por Yves Congar no seu diário do Con-
cílio3. Dominicano, teólogo e cardeal, Congar dá a entender frequentemente
2  Cf. ALBERIGO, G. e MELLONI, A. Storia del Concílio Vaticano II, vol. 1-2. Bologna, Il 
Mulino, 1995.
3 O Diário, por vontade própria do autor, escrito durante e depois do Concílio, deveria ter 
saído depois do ano 2000, póstumo. Assim se deu. Foi publicado, de fato, pela editora 
Cerf  de Paris em 2002, com o título mon journal du Concil e traduzido para o italiano em 
2005 pela Editora San Paolo, Cinisello Balsamo.
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quais fossem as esperanças recolocadas no evento: a Igreja retornaria às suas 
fontes originais, “... a ter Cristo como seu ponto central... bíblico, litúrgico, 
pascal, comunitário, ecumênico e missionário” 4. Ao mesmo tempo, em 
uma anotação de 24 de agosto de 1961, ele se rendia desconsoladamente às 
seguintes considerações a propósito dos textos preparatórios da Comissão 
teológica conciliar: “... A fonte não é a Palavra de Deus; é a Igreja mesma, 
a Igreja reduzida ao papa: é muito grave...” 5.
Lendo as páginas do Diário de Congar, podem ser extraídos úteis pon-
tos de reflexão, mesmo para um sociólogo não acostumado aos trabalhos do 
teólogo, para compreender como o lúcido intelecto do dominicano francês 
tivesse intuído, no intenso tempo vivido por ele, quais eram os maiores 
problemas que uma instituição como a Igreja católica tinha diante de si e 
que, desde o Concílio, continuam a arrastar-se ainda hoje. Para alguém como 
Congar, que teve o privilégio de conhecer de perto oito Papas (de Pio X 
a João Paulo II, que o consagrará cardeal em 1994), as palavras há pouco 
recordadas não devem ser de admirar. Conhecia muito bem a lei tendencial 
de queda em inércia de toda grande instituição religiosa: a mudança em tal 
caso é sempre vista como um desafio arriscado, uma estrada que, uma vez 
tomada, não se sabe para onde leva 6. É o que se pode ler em letras claras 
no trecho que segue: “... os personagens importantes da Cúria logo se deram 
conta que com João XXIII e o seu projeto de Concílio, arriscava-se de ir 
ao encontro de uma estranha aventura e que era, então, necessário colocar 
obstáculos, retomar o mais possível o controle e limitar os danos” 7.
Uma das bancadas de teste da vontade de inovação por parte da Igreja 
foi constituído, para Congar, pela abertura do diálogo ecumênico. Sobre o 
ecumenismo, é conhecida a sua tese: Congar não mirava a reunificação das 
igrejas como um simples retorno à casa mãe de todos os cristãos não cató-
licos, mas pelo contrário, como um investimento em um novo capital simbólico de 
catolicidade por parte da Igreja mesma. Tal investimento deveria contar, ao 
menos, com três recursos fundamentais de sentido:
a) O reconhecimento das diferenças, com a apreciação e a valorização dos 
valores desenvolvidos e conservados, in primis, pela outras Igrejas 
cristãs e, num segundo momento, por outras grandes religiões
4 Cf. Op. cit, p.111.
5 Idem.
6 Sobre este conceito, faço referência a um ensaio, em muitos aspectos insuperado, do 
sociólogo J. Séguy, Les conflits du dialogue. Paris, Cerf, 1973.
7 Ibidem, p.69. Uma análise mais articulada sobre os conflitos internos à Igreja católica do 
seu tempo encontra-se também em CONGAR, Y. Chrétiens desunis. Paris, Editions du Cerf, 
1973 (reeditada mais vezes, a última edição é de 2003).
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 mundiais (talvez numericamente nem todas sobre o mesmo plano), 
como o judaísmo e o Islã;
b) Um projeto – uma espécie de conditio sine qua non, seja do ponto 
de vista teológico, seja eclesiológico – de reforma da Igreja católica, 
na direção da colegialidade e da abertura à cultura moderna (p.ex. 
sobre o tema da liberdade religiosa);
c) A vontade de renovar – e não só atualizar – o sistema (como amava 
dizer Congar) – a organização institucional, a sua lógica de funcio-
namento, o modo com o qual, para falar em termos sociológicos, 
uma grande organização religiosa pensa em si mesma 8 – de modo 
tal a por a Igreja em permanente estado de missão, uma missão não 
mais de conquista, mas de diálogo com as outras culturas e com o 
mundo moderno: um sistema organizado com limites simbólicos 
não mais pensados como muros para defender, mas sim como 
anteparos móveis, um sistema fechado para ser aberto, firme em seus 
princípios, mas atento às razões do espírito e da verdade presentes 
em outras religiões.
 Não que sob os papados precedentes não se deram passos adiante e 
gestos significativos. Às vezes, aos grandes gestos não se seguiram boas práti-
cas de diálogo e de reconciliação ecumênica. Os encontros de Assis que João 
Paulo II teve o mérito de promover terminavam por ser colocados em cena 
sem reais reincidências, nem teológicas, nem eclesiológicas. Bento XVI teve, 
de fato, condições favoráveis para restabelecer o primado da verdade: só na 
Igreja católica esta resplende em toda sua integridade. Dar a idéia de que todas 
as religiões estejam sob o mesmo plano contradiz o espírito da formulação 
tradicional do extra ecclesiam, nulla salus. Aqui se dá o retrocesso do diálogo com 
as Igrejas reformadas e a tomada de distância crítica quanto ao Islã.
Do mesmo modo, nenhum papa conseguiu até agora recompor as divi-
sões internas da Igreja católica, superar a tendência dos movimentos de despertar, 
nascidos, sobretudo, logo após o Concílio, de constituírem-se como van-
guardas espirituais, puritanas e proféticas com características do tipo seita 9.
8 Sobre esta fórmula, ver PACE, E. Raccontare Dio. La religione come comunicazione. Bologna, 
Il Mulino, 2008.
9 Sobre os movimentos de despertar na Igreja católica, ver PACE, E. Asceti e mistici nella società 
secolarizzata. Venezia, Marsilio, 1983; Idem. “Crescete e moltiplicaviti. Dall’organicismo 
Alla pluralità dei modelli nel cattolicesimo contemporaneo”, in Concilium, n. 3, 2003, pp. 
87-103; DIOTALLEVI, L. “Cattolicesimo in via di settarizzazione? Un’ipotesi vecchia 
per problemi nuovi”, in Concilium, n. 3, 2003, pp. 139-157; MARZANO, M. Quel che resta 
dei cattolici, Milano, Feltrinelli, 2012.  
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Os maiores desafios que estão diante do papa Francisco não são tanto 
as questões internas – ligadas ao peso da Cúria ou à transformação de uma 
instituição financeira, há tempos fora de controle, como o IOR, em um banco 
com vocação ética, ou da remoção pela raiz dos problemas que geram o fenô-
meno da pedofilia –, mas dizem respeito à ideia mesma de igreja una, sancta e, 
sobretudo, romana, visto que essa parece sempre mais longe da realidade. Em 
Roma está a sede do papado, mas Roma não é mais um modelo teológico, 
eclesiológico, litúrgico e moral compartilhado com as igrejas nacionais. Não 
basta a diferenciação não mais funcional e estratificada, mas sistêmica que, 
desde o Concílio Vaticano II em diante, ocorreu nas dobras internas da vida 
das igrejas locais e entre as tantas pessoas que sentem que são diferentemente 
católicas 10, não se reconhecendo mais, em muitos pontos, com a doutrina da 
Igreja de Roma, não vista mais como a depositária da unidade e da santidade. 
O processo avançou de tal modo que nem mesmo o carisma pessoal de Karol 
Wojtyła foi capaz de contrastá-lo, muito menos de superá-lo.
Nas páginas que seguem, deter-me-ei sinteticamente nas principais fra-
turas – porque é disto que se trata e não de simples mudanças da doutrina 
e da práxis imaginadas pela Igreja de Roma como universalmente válidas – 
para mostrar como papa Francisco tenha como próprio o fato de ser prove-
niente de um canto do mundo onde o catolicismo é, hoje, colocado à prova 
seriamente. O neopentecostalismo 11, de fato, na América Latina e Caribe, 
erode as bases de consenso tradicional, não só no Brasil, mas também em 
um país como a Argentina de onde provém Bergoglio; assim, a ética neo-
pentecostal parece estar de acordo como o espírito do neoliberalismo. As 
feridas deixadas sobre o campo de batalha teológico conduzida por Roma 
contra não só os movimentos da Teologia da Libertação, mas contra todas 
as experiências litúrgicas e comunitárias inventadas pelo movimento das co-
munidades de base, colocadas ao serviço da luta contra as injustiças sociais, 
só aparentemente foram curadas. Na realidade, a condenação do modelo de 
igreja pobre experimentado pelas comunidades de base, terminou por abrir 
uma falha maior, um vazio que no fim foi preenchido por novas igrejas onde 
o carisma se torna uma empresa e o agir carismático parece mais adequado 
ao espírito de resgate social das classes menos ricas 12.
10 Parafraseio o feliz título de BOVA, V. Diversamente fedeli. Roma, Carocci, 2013.
11 Sobre o fenômeno a nível global, ver o número monográfico à cura de P. Lucà-Trombetta 
de Religione e Società, n.74, 2012.
12 BASTIAN, J.P.; AUBRÉE, M. La modernité religieuse en perspective comparée. Paris, Karthala, 
2001 ; CORTAIN, A.; DOZON, J.P.; ORO, A.P. A Igreja Universal do Reino de Deus. São 
Paulo, Paulinas, 2003; FERNANDES, R.; SANCHIZ, P.; VELHO, O.; CARNEIRO, L.; 
MARIZ, C.; MAFRA, C. Novo Nascimento. Rio de Janeiro, Mauad, 1988; FRESTON, P. 
Evangelical and Politics in Asia, Africa and Latin America. Cambridge, Cambridge University 
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1. O pluralismo interno
 Catolicismos, católicos, igrejas católicas. O plural é mais apropriado 
que o singular para descrever, de modo sintético, a realidade do catolicismo 
contemporâneo. O desejo de catolicidade permanece, mas se confronta sem-
pre mais com uma ampla variedade de modos de sentir e de ser católicos na 
sociedade contemporânea. Em gíria sociológica, isso significa que a diferen-
ciação interna no catolicismo contemporâneo, das paróquias aos movimen-
tos eclesiais, dos ambientes rarefeitos e silenciosos da teologia às diversas 
sensibilidades críticas presentes nas fileiras do clero, do mundo monástico 
e das ordens religiosas femininas, alcançou tal nível de complexidade que 
nenhuma autoridade parece capaz de reduzi-la e reconduzi-la à unidade. A 
forma romana, toda especial da unidade da Igreja, que o catolicismo conheceu 
no curso da história do Cristianismo não parece mais capaz de garantir uma 
efetiva comunhão teológica e um modo unitário de ser Igreja. As diversas 
igrejas católicas, fora da Europa, confrontam-se com as específicas histórias 
culturais e sociais de países de grandes continentes como a África, a Ásia e 
a América Latina. Em tais países, várias comunidades católicas se misturam 
com novas igrejas de matriz protestante que, com o seu entusiasmo religio-
so e litúrgico, estão escrevendo uma última página da história colonial de 
povos inteiros. As comunidades católicas, mesmo quando são guiadas por 
pastores que refletem a linha de restauração inaugurada por João Paulo II, 
voltada a restaurar a virtude da obediência do clero à autoridade do Papa, 
também estas estão à procura de um modo próprio de ser igreja: católica, 
mas não romana, fiel à autoridade de Pedro, mas relativamente longe da te-
ologia europeia, formalmente respeitosa dos cânones litúrgicos, assim como 
vêm sendo definidos a partir do Concílio vaticano II, mas sem sofrer com 
os limites impostos às formas de expressividade espiritual pré-cristãs que 
afloram vistosamente nas novas igrejas pentecostais ou nos novos movi-
mentos católicos de tendência carismática. 
O paradoxo é que nada disso aparece à superfície; transparece na vida 
social, nas escolhas éticas, nas orientações políticas e nos diversos modelos 
de igreja que tacitamente têm em mente e no coração. Também a reconquis-
tada influência da Igreja institucional no espaço público não deve induzir ao 
engano. Os bispos, ou melhor, os presidentes das Conferências episcopais 
tornaram-se influentes e consultados interlocutores públicos em matérias de 
relevante interesse coletivo, desenvolvendo, assim, um papel público reconhe-
cido pelos outros atores que ocupam a ágora: políticos (de direita e esquerda, 
Press, 2004; GARCIA-RUIZ, J. e MICHEL, P. Et Dieu sous-traita le salut au marche. Paris, 
Arman Colin, 2012; MARIANO, R. Neopentecostais: por uma nova sociologia do pentecostalismo. 
São Paulo, Loyola, 1999.  
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pouco importa), opinion-makers (jornalistas da imprensa escrita, da mídia velha 
e nova), economistas e cientistas ao longo das fronteiras do viver e do morrer.
Tudo isto parece ir contra todas as hipóteses de secularização da sociedade 
contemporânea13. Na realidade, a modernidade continua a produzir seus efeitos 
mesmo em fase tardia: a religião não desaparece do horizonte de sentido de 
uma vasta multidão de sujeitos, ajusta-se, antes, aos estilos de vida próprios 
da modernidade tardia. Continua-se a crer, mas o crer é objeto de escolha 
individual14. Mas não basta: continua-se a crer, mas sem mais vínculos estáveis 
com o lugar, onde a religião de nascimento (o catolicismo) ofereceu, no longo 
respiro da história, uma referência estável para exprimir a fé dos indivíduos. A 
civilização paroquial há tempos está em crise em muitos países de longa tradição 
católica e começa a manifestar-se de modo dramático, lá onde, em particular, 
o envelhecimento do clero avança sem que o recurso às novas vocações que 
florescem na África e na Ásia seja capaz de compensar as perdas e preencher 
os vazios. A des-localização da pertença religiosa, por isto, parece uma tendência 
que se concilia bem com o crer de modo moderno: vou rezar ou encontro-me 
com outros crentes onde o coração e a curiosidade pelo novo me levam 15.
Sob esta perspectiva, gostaria de mostrar por que tem sentido falar 
de catolicismo no plural, sobretudo quando se volta o olhar às atitudes e 
aos comportamentos muito diferenciados que os católicos e as católicas de 
carne e osso cultivam em seu interior e manifestam exteriormente quando 
são chamados a fazê-lo.
2. Quatro desafios para o papa Francisco
Concentrar-me-ei sobre quatro desafios que a sociedade contemporânea 
põe. São igualmente fronteiras: duas externas ao catolicismo mesmo e outras 
duas internas a este. As primeiras, externas, são, por um lado, a justiça social 
e, por outro, a bioética. As segundas, internas, referem-se ambas a natureza 
mesma do ser igreja hoje: por um lado, o que significa ser uma comunidade 
de crentes na qual as pessoas estejam intensamente envolvidas, sem assi-
metrias entre clero e leigos; por outro, até quando poderão permanecer em 
estado latente a questão do celibato eclesiástico e o acesso das mulheres ao 
sacerdócio? As duas questões internas são tais somente em aparência; de
13 CASANOVA, J.  Public religion in the modern world. Chicago, Chicago University Press, 1994.
14 HERVIEU-LÉGER, D.  Le pèlerin et le converti. Paris, Flammarion, 1999 ; MICHEL, P. La 
grande mutation. Paris, Albin Michel, 1995 ; CAPELLE-POGACEAN, A. ; MICHEL, P. ; 
PACE, E. (eds.). Religions et identités en Europe. Paris, Presses de la Fondation Nationale des 
Sciences Politiques, 2008.
15 DAVIE, G. Europe: the exceptional case. Londres, Darton, Longman, Todd, 2002; HERVIEU-
LEGER, D. Catholicisme, la fin d’un monde. Paris, Bayard, 2003 ; FATH, S.  Dieu XXL. Paris, 
Autrement, 2008.
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fato, estas refletem precisamente o diferente modo de pensar e de sentir 
católico que, em várias formas, manifesta-se entre quem se considera um 
crente convicto, militante e partícipe do destino da sua igreja e quem, da 
outra parte, mantém uma reserva mental sobre muitas questões doutrinárias 
e éticas que a igreja, como depositária de uma verdade revelada, considera 
talvez indubitáveis e não negociáveis. Um tipo de católico, este último, que 
crê sem um forte senso de pertença.
Para melhor fazer compreender meu ponto de vista, gostaria de usar 
uma metáfora. No domingo, indo à missa, no preciso momento em que o 
sacerdote do altar convida os fieis a trocar um sinal de paz, até que ponto 
o aperto de mão e recitação da fórmula “a paz esteja contigo” coloca em paz 
as pessoas que cumprem tal gesto e que, na verdade, nutrem parecer diferente 
em matéria de escolhas éticas, sociais e políticas e de modelos de igreja? 16
O primeiro desafio está ligado ao tema da justiça social: o que tem a dizer 
o catolicismo sobre um modelo de desenvolvimento que parece sistematica-
mente polarizar a disparidade de recursos econômicos e sociais, destruir opor-
tunidades de trabalho e deixar fora da “mesa” massas crescentes de pessoas?
A sociedade contemporânea viu aumentar em geral, no ciclo relativa-
mente longo da crise de economia de mercado e dos sistemas de bem-estar, 
a diferença entre ricos e pobres. Estamos nos tornando sempre mais socie-
dades tipo ampulheta. Poucos ricos no vértice e muitos pobres que deslizam 
para baixo na escala econômica e social. Em particular, a novidade da crise 
consiste, por um lado, na sempre mais desequilibrada distribuição de riqueza 
e, por outro, na tendencial queda do valor do trabalho, sobretudo para as 
novas gerações, as mulheres e as pessoas que ocupam as faixas sociais médio-
-baixas. Estas vêem emagrecer as tutelas sociais mínimas que os sistemas de 
bem-estar tinham conseguido garantir até a poucas décadas. A especulação 
financeira colocou em crise inteiros setores produtivos: ao invés de produzir 
mercadorias e bens, produz-se hoje desocupação.
Todavia, entre a crise social do Estado fiscal e o mercado sempre mais 
dominado pelo puro cálculo instrumental dos custos e benefícios financeiros, 
resiste a área da economia social, historicamente e culturalmente tripulada 
por movimentos e grupos de inspiração cristã e católica em particular. As 
cooperativas sociais, as experiências de Economia de Comunhão 17, a rede es-
tendida em várias sociedades de maioria católica pela Comunhão e Libertação
16 Sobre estes temas, ver o número de Concilium (n.5, 2011) à cura de Luis Carlos Susin e 
Erik Borgman, dedicado a “Economia e Religião”.
17 Trata-se da fórmula lançada pelo movimento dos focolares e por sua líder, Chiara Lubich, 
com experimentos em vários países (da Itália à Espanha, da Argentina ao Brasil), sobre 
o que reporto-me a BRUNI, L. Per un’economia di comunione. Roma, Città Nuova, 2004.
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através da Companhia das Obras 18, as formas de intervenção social criadas 
pela Cáritas, além do primeiro pronto socorro social a favor dos necessitados 
e dos imigrantes irregulares, o empenho internacional da Comunidade de 
Santo Egídio, o ativismo de muitas ordens religiosas no campo social – e 
poderíamos continuar o elenco – constituem tantas respostas diferentes que 
testemunham como a caridade, transformada modernamente em inteligente 
empenho civil, não esteja certamente faltando na ação de tantos grupos 
católicos presentes hoje em nossa sociedade. Trata-se, em todo caso, de 
experimentações que refletem diversos modos de entender a relação entre 
religião e economia, entre a doutrina social da Igreja e o empenho ativo para 
mudar as regras do mercado, intervindo sobre as causas últimas da injustiça 
e da marginalidade social. Vai-se da utopia de cidadelas auto-suficientes do 
ponto de vista econômico, onde a produção dos rendimentos e a procura do 
lucro não se constituem no motor da empresa, à adoção de modelos de inves-
timento e de gestão que não estão distantes da lógica do mercado; passa-se 
da tentativa de não fazer somente assistência aos últimos para empenhar-se 
em batalhas civis pela defesa dos direitos fundamentais da pessoa, inclusive 
aqueles que representam em muitas sociedades contemporâneas, os novos 
condenados da terra, os imigrantes trazidos no mercado negro e expulsos 
assim que a crise faz sentir suas mordidas. Em alguns casos as organizações 
católicas desenvolvem um papel internacional, paralelo aos dicastérios vatica-
nos, capaz de interpor-se entre partes em guerra ou em conflito 19, ou então 
de se tornar os advogados dos direitos de inteiras comunidades discriminadas e 
oprimidas por formas de neocolonialismo, como fazem há tempos na África 
algumas ordens religiosas missionárias.
Se tudo isto é verdade, a crise está produzindo uma polarização no 
interior do mundo católico. O símbolo que divide é representado pela fi-
gura do estrangeiro: o imigrante que chega de mundos distantes e procura
18 A Companhia das Obras conta com 36.000 empresas (muitas sem fins lucrativos, outras 
com), sobretudo na Itália, mas não só, (estão presentes também em outros 16 países), que 
trabalham no campo agro-alimentar, no sócio-sanitário e assistencial, no âmbito educativo 
(só na Itália, gerencia 520 institutos escolares com 49.000 alunos e mais de 5.000 entre 
docentes e não docentes). Sobre Comunhão e Libertação, ver ABRUZZESE, S. Comunione 
e Liberazione. Identité catholique et disqualification du monde. Paris, Cerf, 1989 e “Religion et 
modernité. Le cas de Communion e Libération », In. Social Compas, 36, 1989, pp. 13-32. 
19 Aludo à comunidade Santo Egídio que nasceu como movimento de leigos para sustento 
dos pobres e que se tornou um prestigioso sujeito de mediação nos conflitos internacionais. 
Presente em 52 países (com cerca de 50.000 aderentes). Sobre o movimento, ver BALAS, 
M. “Un pluralisme sans conflits”, dans Terrain. Revue d’ethnologie de l’Europee, 51, 2008, pp. 
51-61 e “Dire la pace per farla : il dialogo interreligioso a Sant’Egidio”, in Etnografia e 
Metodi Qualitativi, 1, 2008, pp. 35-48. 
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recomeçar a vida como um vizinho da nossa casa. A linha de separação que 
já passa também entre católicos, sobretudo na Europa, é entre quem julga 
o imigrante um invasor que ameaça a identidade nacional e religiosa e quem 
o considera, ao contrário, uma pessoa com quem se deve entrar em diálogo 
cultural e religioso. O nascimento de novos partidos políticos que sacodem 
consensos porque se mostram mais firmes em contrastar a invasão do es-
trangeiro é uma confirmação disto. As igrejas católicas nacionais parecem 
em combate: por um lado, as Cáritas, os grupos do voluntariado católico se 
ajuntam pela defesa dos direitos sociais e civis dos imigrantes, por outro, as 
autoridades eclesiásticas, mesmo mostrando-se solícitas diante da tutela dos 
direitos destes (mesmo aqueles em condições de irregularidade), incluídos 
os direitos à liberdade religiosa e de culto, parecem prudentes em encorajar 
formas de diálogo inter-religioso, por temor que se gerem confusões e o 
enfraquecimento do sentimento de pertença à Igreja católica.
Em todo caso, os católicos já se orientam politicamente em todas as 
direções: direita, esquerda, centro e, minoritariamente, mesmo rumo aos 
novos partidos xenófobos e nacional-religiosos que surgem na Europa. Os 
católicos não parecem ter saudade, onde existiam há vinte anos, nem anexar 
particular significado religioso, onde existem ainda, os partidos de inspiração 
cristã ou católica. A política se secularizou, deste ponto de vista, de modo 
irreversível. A aparição de partidos nacional-religiosos que invocam as raízes 
de identidade cristã ou católica da nação contra o perigo do Islã, no fundo 
não é senão a extrema derivação da secularização mesma: a religião reduzida 
a puro instrumento ideológico de luta política.
O segundo desafio é representado pela bioética. Diante das novas fron-
teiras da bioética as divisões no catolicismo emergem, não tanto na posição 
que as autoridades eclesiásticas, seja em Roma, seja nas igrejas locais e nacio-
nais, têm assumido nos confrontos dos temas éticos mais controvertidos que 
a pesquisa científica levanta, quanto mais entre os católicos de base, por assim 
dizer. Estes últimos, chamados a exprimir-se sempre mais publicamente sobre 
tais controvérsias, aparecem não sempre alienados e coerentes a respeito das 
posições oficiais da Igreja. A biologia moderna alcançou notáveis progressos, 
rompendo barreiras que pareciam, até algumas décadas atrás, intransponíveis. 
O início da vida pode ser determinado com a ajuda de técnicas de fecunda-
ção assistida, sem que seja mais necessário o casal natural formado por uma 
mulher e um homem, unidos por um vínculo juridicamente reconhecido. 
Do mesmo modo, o fim da vida pode ser prolongado assim como pode ser 
acelerado artificialmente, com uma intervenção clinicamente considerada. 
A biologia parece capaz de alterar aquilo que, na doutrina secular da Igreja 
católica, chamou-se de ordem natural estabelecida por Deus no ato da cria-
152 Vincenzo Pace
Estudos de Religião, v. 27, n. 2 • 141-158 • jul.-dez. 2013 • ISSN Impresso: 0103-801X – Eletrônico: 2176-1078
DOI: http://dx.doi.org/10.15603/2176-1078/er.v27n2p141-158
ção. Quando as leis de um Estado reconhecem a possibilidade da fecunda-
ção assistida ou formas de morte assistida e voluntariamente solicitadas por 
pessoas que chegaram ao estágio terminal de uma doença, a Igreja católica 
reage, condenando-as, em nome da defesa da natureza humana, espelho das 
leis de Deus. Deste modo, as diversas igrejas nacionais, que na Europa e fora 
desta procuraram contrastar ativamente as orientações políticas ou projetos 
de lei a favor da fecundação assistida (incluída aquela heteróloga, recorrendo 
assim à inseminação proveniente de um doador anônimo, externo ao casal) 
ou de formas de acompanhamento ao fim da vida (formas ativas de eutaná-
sia), invocaram o direito da Igreja de intervir em campo político, visto que 
as questões no centro das decisões dos parlamentos tocavam pontos éticos 
fundamentais. Assistiu-se assim, em alguns casos, a um retorno à doutrina 
da potestas indirecta, que no século XVII foi elaborada pelo cardeal jesuíta 
Roberto Bellarmino, para que a Igreja da Reforma católica retomasse um 
poder espiritual no temporal que arriscava de perder. Não é casual que tal 
doutrina tivesse tido uma primeira e explícita consagração na controvérsia 
que viu a Igreja em contraste aberto no confronto da revolução científica 
inaugurada por Galileu Galilei.
Se, então, a Igreja católica expressou muitas vezes sua contrariedade a 
todas as consequências, no plano ético, das novas descobertas da genética e 
da biologia, nem todos os fiéis católicos seguiram coerentemente as indica-
ções que provinham dos seus pastores: do campo mais estritamente moral às 
orientações políticas. Alguns exemplos ajudam a entender estas afirmações. 
Na Espanha, onde ainda mais de setenta por cento da população continua 
a declarar-se católica, entre 1981 e 2008 cresceu notavelmente o número 
dos espanhóis favoráveis à eutanásia (entre 7 e 51%)20; na Bélgica, sobre o 
mesmo tema, a atitude claramente crítica resiste, em parte, entre os cató-
licos praticantes, enquanto se atenua sensivelmente entre quem se declara 
católico mas com graus de autonomia mais ou menos elevados, reduzindo-se 
sensivelmente a distância que dividia, há dez anos, a posição dos católicos 
daquela dos não-católicos declarados 21; na Itália, onde se celebrou em junho 
de 2005, um referendum popular sobre a fecundação clinicamente assistida, a 
Conferência episcopal interveio no debate político convidando os italianos a 
20 PEREZ-AGIOTE, A. “Les trois vagues de la sécularisation des consciences en Espagne”. 
In. Social Compas, 2009, 56/2, pp. 189-201.
21 BAIN-LEGROS, W. ; VOYER, L.; DOBBELAERE, K.;  ECHARDES, M.  (ed.), Belges tou-
jours. Bruxelles, Presses de l’Université De Broeck, 2001 ; INGHELBRECHT, E. ; BILZEN, 
J. ; MARTINER, F. ; DELIENS, L.  « Attitudes tolards Euthanasia A nation ide sud in 
Flandres », in International Journal of  Nursing, 2009, 26, pp. 649-655. Para uma comparação 
entre catolicismos na Europa, ver PEREZ-AGOTE, A. (ed.). Portrait du Catholicismes. Une com-
paraison européenne, Rennes, PUR, 2012; I. Turina, Chiesa e biopolitica. Milano, Mimesis, 2013.
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abster-se, contribuindo de tal modo a diminuir o número mínimo necessário 
de votantes para tornar válida a consulta: a abstenção foi elevada e, por isso, 
o referendum não passou. O resultado foi visto como uma vitória da Igreja 
católica; todavia, se olharmos bem, as atitudes dos italianos a respeito da 
intervenção dos bispos sobre esta matéria foram muito diferenciadas e críti-
cas: somente para um terço dos católicos convictos e praticantes o convite 
à abstenção foi julgado um dever, enquanto o juízo do restante da população 
oscila entre quem considera tal intervenção legítima e quem, ao contrário, a 
estigmatiza como uma ingerência. Há, além disso, outro elemento de reflexão. 
As hierarquias católicas se mostraram sempre unanimemente e repetidamente 
contrárias também sobre outros temas eticamente sensíveis: o reconhecimento 
dos direitos civis dos casais de mesmo sexo e o cancelamento da legislação 
sobre o aborto onde esta foi introduzida. Sobre este último tema, persiste 
uma vistosa diferença de orientação entre a opinião pública, que compre-
ende também uma parte não pequena de católicos crentes e praticantes, e 
a posição oficial da Igreja institucional. Do mesmo modo, mudou a atitude 
de condenação, de incerteza ou de incômodo que também os católicos, até 
poucas décadas atrás, manifestavam sobre os homossexuais, julgados como 
depravados ou, alternativamente, enfermos. Vem daqui a abertura da parte dos 
católicos de vários países onde estes continuam a ser formalmente a maioria 
diante de leis que reconheçam as uniões civis entre casais do mesmo sexo, 
leis contra as quais se levanta a voz das autoridades eclesiásticas. Enfim, em 
alguns casos – como na Bélgica, por exemplo – as posições claras e distintas 
dos bispos sobre os temas aqui evocados adaptaram-se e se tornaram menos 
ásperas não tanto por razões práticas, mas porque a norma religiosa só pode 
ter sentido na relação que concretamente se estabelece, por exemplo, em um 
hospital católico, entre médico e paciente que pede de poder por um fim a uma 
vida com pouca dignidade e dolorosa por causa de uma enfermidade incurável.
Restam, enfim, os desafios internos; talvez os mais complexos e insidiosos.
Os católicos são diferentes entre si não só porque pensam diferente-
mente no campo social, político ou quanto aos dilemas postos pela bioética, 
mas também porque perderam há tempos o sentimento católico. O sentir ser e 
pertencer a uma comunidade de destino de onde receber sentido para o agir 
cotidiano e em vista das escolhas fundamentais da vida. Com uma fórmula 
elíptica, pode-se afirmar que a liberdade de crer pôs em crise a solidariedade 
no crer. Por força de reivindicar a liberdade da consciência individual em 
matéria de fé, em média, mesmo os católicos tornaram-se mais individualistas 
no crer. Oito italianos em dez, por exemplo, consideram que se “possa ter 
uma vida espiritual sem fazer parte de uma religião organizada”, e sete em 
dez declaram que se “pode ser bom católico mesmo sem seguir as indicações 
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da igreja no campo da moral sexual” 22. Leve-se em conta que na Itália, ainda 
hoje, mais de oitenta por cento da população se declara católica e considera 
ainda a presença do catolicismo parte viva do próprio horizonte de sentido. 
Situações análogas, mesmo que em escalas de grandezas diferentes, podem 
ser verificadas em países de longa tradição católica como a Irlanda e, mes-
mo com menor intensidade, como a Polônia. Se a confiança social na Igreja 
católica continua a manter-se relativamente alta, em comparação com outras 
instituições públicas que parecem, ao invés, sobrecarregadas de um crescen-
te sentimento de desconfiança (como os partidos políticos ou os bancos), 
isto não quer dizer que tudo esteja melhorando na vida interna da Igreja e, 
consequentemente, entre os católicos que aderem a esta ativamente. Desejo, 
neste propósito, deter-me sobre dois aspectos que, a meu ver, parecem mais 
críticos. Um diz respeito à vida comunitária em si, o outro, às questões não 
resolvidas na vida da Igreja.
Para iniciar pelo primeiro aspecto, o desafio principal que os católicos 
têm diante de si é o modo diverso de viver a experiência de comunidade. O 
nascimento dos movimentos de despertar no campo católico, do Concílio 
Vaticano II em diante, indicou com força, e não de hoje, quais sejam as 
apostas colocadas em jogo. Um dos efeitos não esperados da reforma teo-
lógica introduzida pelo Concílio foi, de fato, a superação do princípio que 
regulava a ralação entre a instituição-igreja e as diversas formas de agregação 
e de participação do laicato na vida interna da igreja. A passagem de uma 
visão organicista à coexistência de modelos organizativos, muito diferentes, 
às vezes, entre eles, constitui o ponto fundamental da tese que queremos 
demonstrar. Formulando de outro modo o que foi dito, aquilo que muda é, 
na verdade, a forma organizativa mesma, não mais confiada ao princípio das 
divisões do trabalho religioso, fundado sobre a diferença de gênero, de idade 
e de profissão. Uma forma que era pensada como reflexo fiel das diversas 
articulações da sociedade civil e das verificações biossociais do curso de vida 
do “bom cristão”.
A novidade que se afirma do Concílio vaticano II em diante é, ao 
contrário, a progressiva aceitação, por parte da hierarquia eclesiástica, das 
diferenciações por carismas e especializações funcionais que superam as di-
visões tradicionais, próprias de um modelo organicista. Neste último caso, a 
sociedade é vista pela igreja (na sua doutrina e na sua práxis eclesial) como 
um organismo vivente e ordenado naturalmente por Deus, composto de 
corpos intermediários (da família aos entes de governo local, das associações 
dos empreendedores àquelas profissionais e assim por diante) e de tantas
22 GARELLI, F. Religione all’italiana. Bologna, Il Mulino, 2011. 
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partes quanto são as naturais morfologias do social (a diferença de gênero e 
aquela entre gerações, as diversas idades sociais de que se compõe o ciclo 
vital, os diversos graus de instrução que os indivíduos alcançam e, enfim, 
a pertença às várias classes sociais). Cada segmento da sociedade, assim 
representado, constituía uma célula periférica que podia ser valorizada para 
fazer viver o corpus organizativo da Igreja católica. A pertença à igreja era 
determinada com base no duplo critério da crença de fé, de um lado, e da 
comunidade de vínculos sócio-econômicos ou de ordem natural (a idade, o 
sexo, as gerações, etc.), de outro. Tudo isto não existe mais. Não só porque 
a teologia mesma do Vaticano II criticou até a raiz a concepção organicista 
da relação igreja-mundo, mas também e, sobretudo, porque o modelo não 
poderia suportar o confronto com um ambiente social que se transformava 
profundamente, diferenciando-se subtraindo esferas do agir social à influência 
da religião. O que, a certo ponto, se verificou foi a diminuição do vínculo 
entre universal e particular: a capacidade do primeiro de informar o segundo, 
nos mínimos particulares e nas tantas especificidades sociais que o caracte-
rizavam, enfraqueceu-se progressivamente. 
O que têm em comum, hoje, entre si, Comunhão e Libertação (CL), 
a Ação Católica (AC), a Renovação Carismática Católica (RCC), as comu-
nidades neo-catecumenais (NC), as comunidades de escuta da Bíblia, os 
Focolarinos e assim por diante? Aqueles que aderem são crentes que vivem 
de modo diferente a pertença à Igreja católica. Militar em um grupo ou em 
outro não é a mesma coisa. Por razões não puramente extrínsecas: porque, 
por exemplo, entraram, no ambiente social em que se vive, em contato com 
uma associação em vez de outra, ou porque uma das siglas recordadas há 
pouco é mais presente em uma paróquia e menos em outra 23.
Os motivos da militância diversa são, na verdade, mais sérios: estes têm 
a ver com uma diferente concepção do ser cristão e de sentir-se parte da 
Igreja católica. Colocando entre parêntesis, por ora, a história do reconheci-
mento – em alguns casos, cansativa e complexa – destas novas associações 
por parte da autoridade eclesiástica, não é a mesma coisa aderir à Comu-
nhão e Libertação ou percorrer o caminho de reconversão proposto pelo 
movimento Neo-Catecumenal. As fronteiras entre as diferentes agremiações, 
hoje presentes no panorama eclesial, são bem traçadas e marcam distâncias 
teológicas e formas de ação sócio-religiosa de não pouca monta.
23  Sobre o pluralismo interno da Igreja católica, cf. o número 3/2003 da revista Concilium 
e em particular os artigos respectivamente de DIOTALLEVI, L. “Cattolicesimo in via di 
settarizzazione?”, pp. 139-157; LEHMANN, D. “Dissenso e conformismo nei movimenti 
religiosi. Quale differenza fra il Rinnovamento carismativo cattolico e le chiese penteco-
stali?”, pp. 158-169; PACE, E. “Crescete e moltiplicatevi: dall’organicismo alla pluralità 
dei modelli nel cattolicesimo contemporaneo”, pp. 87-103. 
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No exemplo citado há pouco, o crente que empreende o Caminho Neo-
-Catecumenal realiza a escolha de “voltar às origens da comunidade cristã”, 
enquanto quem se reconhece nos ideais de CL esforça-se de reanimar esferas 
da vida social, como a economia e a política, que perderam a marca católica. 
Do mesmo modo, o seguidor da RCC é talvez percebido pelo militante da 
AC como uma pessoa border-line, aderente a uma espécie de igreja livre dentro 
da grande Igreja católica.
Poderíamos multiplicar os casos e os exemplos, mas o que nos pressiona 
sublinhar é o significado global do fenômeno.  O fato de que todos os mi-
litantes dos vários grupos se sentem parte da Igreja não significa que todos 
exprimam de maneira homogênea tal sentimento: a diferente estrutura organi-
zativa reflete uma diferente visão teológica da relação igreja-mundo, diversos 
estilos de vida litúrgica, formas não unívocas de legitimação da liderança, 
menor ou maior desclericalização do princípio de autoridade e relativa inde-
pendência frente à hierarquia eclesiástica, seja a nível periférico (os párocos), 
seja a respeito da igreja de Roma. Enfim, estamos na presença de uma elevada 
diferenciação interna do sistema de crença organizado pela Igreja católica.
O crescimento, além disso, dos movimentos que são capazes de dar 
satisfação e sentido às escolhas que, individualmente, cada um realiza quando 
adere a um ou a outro, parece indicar como, também em campo católico, não 
seja mais suficiente nascer na igreja, mas que aconteça renascer nesta, como 
pessoas adultas, livres, convictas e alegremente envolvidas em uma experiência 
de comunidade. Tudo isso, não parecem mais capazes de proporcionar as 
paróquias, estruturas sempre mais de residência e não de escolha. A figura do 
pároco continua a ser apreciada nos países católicos, mas perde sempre mais 
o carisma que historicamente teve como pastor espiritual da comunidade e 
líder da comunidade territorial.
Outros são os líderes que os católicos, à procura da comunidade, 
olham com confiança. São os muitos líderes que deram espontaneamente 
vida aos movimentos, líderes predominantemente leigos ou, quando não o 
eram, geridos com predominância leiga. O nó da relação entre uma igreja 
clerical e o papel dos leigos, não foi certamente desfeito. A ideia do sacer-
dócio universal elaborada pelo Concílio Vaticano II foi logo empobrecida 
e o retorno do poder clerical terminou por relegar aos leigos o papel de 
coadjuvantes ou o de passivos e dóceis executores de ordens que vêm de 
cima. Quem, operando no mundo, ousou discordar das opiniões de um 
bispo ou de um prelado da Santa Igreja Romana, no campo social, político 
e ético, em nome de uma consciência adulta iluminada pela fé, foi chamado 
à ordem ou então levado ao ostracismo pelos meios de comunicação que 
a Igreja mesma possui ou gere.
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A redução, realizada pela Igreja oficial, do papel do laicato católico a 
coadjuvante da “vinha do Senhor”, na verdade, foi bem sucedida 24. São pou-
cos os grupos dissidentes ou os movimentos alternativos nascidos dentro da 
Igreja, capazes de se fazer ouvir e de incidir sobre o equilíbrio de poder 25. 
O movimento das comunidades de base em ambiente católico se faz intér-
prete de uma visão de igreja alternativa; todavia, alguns pontos que este põe 
no centro da reforma da igreja são compartilhados por uma opinião pública 
católica mais ampla. Estes são, na ordem: o celibato eclesiástico facultativo, 
a ordenação de mulheres e a nomeação de bispos por parte das comunidades 
locais e não mais pala vontade do Papa.
Conclusão
Desafios internos e externos são conexos entre si. Os católicos res-
pondem de modo diverso, pensando de modo igualmente diverso, sobre o 
seu papel na sociedade contemporânea. Uma minoria continua a imaginar-se 
como vanguarda crítica, profética frente às injustiças e aos poderes fortes 
que dominam o destino de multidões de indivíduos no mundo. Esta sente a 
necessidade de uma igreja igualmente profética, capaz de exercitar o poder 
desarmado da palavra evangélica; mas tal igreja não existe, ou ao menos tem 
dificuldade em renovar-se para estar à altura dos tempos.
A maioria dos católicos se separa em grupos, incerta e dividida nas es-
colhas éticas, sociais e políticas, fornecendo, pela parte externa, a impressão 
de um veículo potente com pouco combustível, um potencial de vitalidade 
social e de imaginário coletivo, por ora, inexpressivo. Enquanto havia o gran-
de comunicador que foi Karol Wojtyła 26, como chefe da Igreja, a força da 
profecia parecia ter retomado impulso; na realidade, como acontece frequen-
temente com o ciclo do carisma, desaparecida a figura do chefe carismático 
os problemas e os limites da ação do catolicismo se reapresentaram e estão 
24  PACE, E. L’identità del prete fra carisma di funzione e primato della spiritualità, in F. Garelli 
(ed.), Sfide per la Chiesa del nuovo millennio. Bologna, Il Mulino, 2003.
25  Um destes é o movimento internacional We Are Church. Este nasceu em 1996, como rede 
de ligação de comunidades de católicos de base, espalhados, sobretudo, entre a Áustria, 
Alemanha e Itália. A ocasião que determinou uma primeira agregação foi o recolhimento 
de assinaturas para um apelo a uma reforma da Igreja católica, apresentada então ao papa 
João Paulo II. As assinaturas alcançaram o número de dois milhões e meio. Desde então o 
movimento procurou mais vezes fazer ouvir a própria voz. Só recentemente alguns epis-
copados (o espanhol, o alemão e o italiano) tomaram em consideração estas solicitações, 
criticando-as mais ou menos claramente. Em 2005, também o papa Bento XVI tomou 
posição crítica frente ao movimento.
26 ZIZOLA, G. L’altro Wojtyła. Riforma, restaurazione e sfide del millennio. Milano, Sperling & 
Kupfer, 2005 et Santità e potere. Dal Concilio a Benedetto XVI. Milano, Sperling & Kupfer 2009.
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ainda ali a dividir e a interrogar os católicos empenhados sinceramente na 
reforma da Igreja.
Tudo isto constitui o cenário no qual se moverá o novo papa, Jorge 
Bergoglio. Os seus primeiros movimentos parecem promissores e logo rea-
nimaram esperanças que se mostravam cansadamente reservadas desde que, 
à cátedra de Pedro, sentava o papa Ratzinger. É cedo, todavia, para dizer se 
as expectativas por uma reforma da Igreja poderão encontrar uma resposta 
da parte do papa argentino. Certamente, quem melhor que ele, conhecedor 
das obras de Borges, conhece o modo com o qual o grande escritor inter-
pretava o famoso paradoxo de Aquiles e a tartaruga. Talvez, relendo-o, papa 
Francisco tenha a intuição de que a Igreja, enquanto continua a imaginar-se 
como o invulnerável Aquiles, arrisca não ver que a tartaruga, o movimento 
lento da secularização, não obstante as retomadas do religioso e do sagrado, 
avança. Fora da metáfora, ou muda o passo e se coloca em compasso com 
a modernidade ou então arrisca perder a partida não só no exterior, mas 
também em seu interior.
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